
III. BÖLÜM
Din sosyolojisi 

açısından  slâm

Konumuzu bir daha tanımlamakta fayda görüyorum. Ama 
cım  slâmî inançların Türkiye’de halk katındaki geli me  ek 
linin etkilerini incelemektir. Ara tırdı ım alan  slâmiyetin, 
bugün, Türkiye’de, sokaktaki adamın fikrî kalıplarını etkile 
me mekanizmasıdır. Daha uzak bir amacım, bu fikrî kalıplar 
ile toplumsal ve siyasal eylem arasındaki ba ları bulmaktır. 
Bu itibarla,  slâm dinini incelerken onu tümüyle de il, hal 
kın  slâmî inançlarına ili kin bazı yönleriyle ele almak gere 
kiyor. Ondan sonra da, Türkiye’de bunların nasıl  ekillene 
bilmi  olacaklarını arayaca ız. Kısaca, dogmadan çok dog 
manın halkın inançlarına, bunun da toplumsal eylemine 
olan etkisini ara tırmak istiyorum.  slâmî dogma ve inanç 
yapıtının, bu ara tırmam bakımından önemi, en geni  an 
lamda dogmanın toplumun inanç ve davranı larıyla kesi ti i 
yerde ba lar.

"Her ne kadar  slâmiyeti, biz bir din olarak tanımlamaya 
e ilimliysek de, Peygamberin onu daha çok bir millet olarak
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tanımlamı  olması muhtemeldir."1 D. S. Margoliouth’un bu 
açıklaması,  slâmiyetin esaslarını anlatmak yolundaki giri 
 imlerin içinde bize belki en derin görü ü sa layanıdır. Fa 
kat Margoliouth’un bu ifadesini kullanmı  olanlar bile mese 
leyi yeteri kadar kesinlikle ele almamı lardır.2  slâmiyetin 
"bir millet" olarak kavramla tırılmı  olmasının yapı bakı 
mından sonuçlan nelerdir? Bir sistem olarak  slâmiyet bu 
açıdan di er dinsel sistemlerden nasıl ayrılmaktadır? Bunu 
ayrıntılarıyla i leyenler çok azdır.3

A a ıda bu konu ile ilgili kavramla tırmalar, bu eserin 
bütününde oldu u gibi, konuya yakla ım teklifleri plânında 
kalmaktadır. Meseleyi derinli ine ele alan bir tahlil yapılma 
makta, ana problemler ortaya çıkarılmaya çalı ılmaktadır.

 lk ba larda  slâmiyetin toplumsal yapı bakımından bel 
ki en önemli niteli i, kabile ili kilerinin çok kuvvetli oldu u 
bir ortamda belirmi  olmasıdır. Örne in, Muaviye’nin iktida 
ra geli inden önceki çeki meler kabile toplum yapısının daha 
oturmu  ve nisbeten  ehirle mi  toplumsal yapıyla çatı ması 
olarak de erlendirilebilir.4 Muaviye’nin etrafında toplanma 
hareketi, din’i bir eksen olarak kullandı ı derecede bize  slâ 
mî toplumlara! önemli bir özelli ini de yansıtıyor.  slâmiyet 
'te din, ba tan itibaren Batı’da önce polis ve daha sonra im 
paratorluk yapılarının yapmı  oldu u bir görevi üstüne al 
mı tır. Sop yapısını kırmı  olan Yunan Polis1 inin ve Ro- 
ma’nın bu görevi ancak yarım olarak  slâm tarafından yerine

1 Bkz. D. S. Margcîf'ouMı, Mohammedanism  (London, 1911), Zikreden: Leonard 
Binder, The Ideological Revolution in the Middle East (New York, John Wi!ey,
1964), s. 49. ' ' . ■

2 Binder bu işi yapm aya teşebbüs etmemektedir. Diğer teşebbüsler için bkz. 
Reuben Levy, The Social Siructure o f  slam  (Cambridge, 1957).

3 Bir başlangıç içiıı bkz. W . Montgomery W att,  slam and the Inîegratiori of Society 
. (London, Routledge, 1961). .

•* Bkz. H. A. R. Gibb, “An Interpretation of islamic History", Studies in the 
Civilization of  slam  (Der. Stanford Shaw ve VVilliam Polk, London, Routiedge 
and Kegan Paul, 1962), s. 7. . -
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getirilmi tir, zira  slâmiyet, polis’in soplara yaptı ı etkiyi ka 
bilelere yapamamı tır. Bunun anlamı, kuvvetli bir dinsel 
inancın -bazı temel toplumsal yapıların varolmadıkları veya 
geli medikleri bir ortamda- o toplumsal yapıların yaptıkları 
görevi kendi üstüne alabildi idir.  slâmiyet, bu  artlar altın 
da toplumu siyasî plânda peki tiren bir "inanç" olmu tu. 
 deolojik yapıların bu  ekilde özerk bir rolünün teorik ola 
naklarını daha önceki bölümde incelemi tik. Kültür ve din 
bazen ba ımsız bir de i ken olarak i  görebilir. Bunu ayrın 
tılarına inerek  öyle de izah edebiliriz:

Bir toplum yapısı, toplumca tanımı yapılmı  (position) 
mevkilerden ve bu mevkileri i gal edenlerin mevkileriyle 
uygun olarak yapmalarını bekledi imiz hareketlerden mey 
dana gelir. Her mevkii kar ılayan, bu mevkie uygun hare 
ketlere "rol" adı verilir. Ö retmen mevkiine giren bir kim 
senin ö retmenli i nihayet onun "ö retmence" hareketlerin 
den ibarettir. Her ö retmenden, bu açıdan beklenenler, der 
sini hazırlaması, ö rencilere bilgi vermesi, ba arılarını ölç 
mesi ve di er meslekî faaliyetlere giri mesidir. Buna ö ret 
menin "rol'u diyoruz.5 Yapı, her toplum tarafından muhte 
vası tanımlanan, kar ılıklı etkile im ili kileri olan bu rol 
lerden meydana gelir. Bu açıdan, yeni bir toplum kurmak, 
bütün rolleri ve bilhassa siyasal rolleri i ler halde ortaya çı 
karmaktır.

Bu ortaya çıkarma, ya yeni grupların kendilerine toplum 
içinde yeni mevkiler ayırmaları ve o mevkileri ve onları kar 
 ılayan "röl"leri me rula tırmaları  eklinde belirir, (Ortaça  
da Feodalizmin temelini te kil etmi  olan sava çıların kendi 

5 Rol kavramı için bkz. "Role, Personality and Social Structure in the 
Organizatiönal Setting", Journal o f Abnormal and  Social Psychology 58  (1951), 
172-177. Life in Society (Der. E. Lasswell, John H. Burma, Sidney H. Aronson 
(Chicago, Atlanta vs., Scott Foresman, 1965), s. 128-156 ve rol’ün ideoloji ile 
ilişkisi için s. 132.
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lerine yeni bir toplum biçmeleri gibi) ya da bu mevkilerin 
önemini teorik plânda tanımlayıp bu  ekilde olu an "ge 
dikleri sonradan doldurmaları  eklinde olur. Her toplumda 
rollerin yaratılmasında iki süreç de i ler. Fakat genellikle 
söz konusu etti imiz birinci süreç çok daha etkindir.  slâmi 
yet, ikinci tip sürecin bilhassa siyasal yapının ortaya çıkarıl 
masında ola anüstü bir i  gördü ü özel bir toplum  eklidir.

Biz daha önce,  ekillenmi  bir kültürün  eklini nasıl an 
cak yava  yava  kaybetti ini görmü tük. Buradaki durumda 
kültür ve sembol sistemi daha da etkin olarak çalı ıyor, top 
lum yapıcı yaratıcı bir nitelik kazanıyor.

Ba ka bir ifade ile,  slâmiyet, esas itibariyle mevcut olan 
bir  ehirsel yapının üzerine kurulmu  bir yapıdır, fakat bu 
 ehirsel yapı geli memi  oldu undan dinin birle tirici rolü 
burada her zamankinden kuvvetli olmu tur. Gibb, bu özel 
unsurdan, onun etkisini Yakın Do u toplumları için genel 
le tirerek  öyle bahsetmi tir:

"Ça da  Batı tarihinin siyasal bünyelerini olu turan bi 
rimler, kökenleri bakımından ya siyasal, ya ırkla ilgilidir. 
Tersine, Do u tarihinde... siyasal bünyenin temeli genel ku 
ral olarak ideolojiktir. Dar anlamıyla dinsel olabilecek ya da 
olamayacak (Konfüçyus’un gelenekçi ahlâkı gibi) belirli ö re 
tilerin yayılması ve kabulü ile yeni tür bir toplumsal düzen 
geli ir. Bu yeni toplumsal düzen, aslında daha önce varolan 
toplumsal vaziyetlerin yeni ö reti ya da ideoloji havasında 
bir adaptasyonu olup, saliklerinin ardı ardına gelen ku akla 
rının çabalarıyla yaratılan bir dizi uygun kuramlarla dile 
gelmektedir. Örne in, nisbeten erken bir zamanda, bir ken 
dini yayma kurumu, yani bir e itim sistemi geli tirilir. Daha 
sonraki bir devrede, tüm olarak ya da kısmen eski sınıf yapı 
sı ya da üyelerinin sınıf kümeleri kaldırılır ve yerine yeni ve 
daha uygun kümeler konur. Aynı zamanda toplumsal ili ki 
lerin düzenlenmesi için yeni bir kanunla tırma ya da kanun 
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lar sistemi geli tirilir ve uygulamaya sokulur, v.s. Bütün bu 
kurumlar, ideolojik ilkelerin dallan ya da ifadeleri olarak 
birbirleriyle ili kilidir."6

 slâmi inancın bu yapısal-peki tirici rolü dolayısıyladır ki 
 slâm dininden -az da olsa- aynlanlar  slâm devletinin dı ın 
da kalırlar. Bunlar böylece bir anda hem zındık, hem toplum 
dı ı ve hem de devlet dı ı ki iler olurlar.  slâmın kendinden 
ayrılma e ilimi gösteren küçük dinsel grupların ihaneti üze 
rinde bu kadar sert bir  ekilde durmu  olması, her dinsel 
grubun, potansiyel olarak yeni bir devlet kurma tehlikesi ge 
tirmesindendir.7

Kısaca,  slâmiyet, birçok elveri li etmenlerin birle mi  
olması dolayısıyla, dinsel özerklik ili kisinin en belirgin bir 
 ekilde belirdi i bir toplumsal olaydır. Bunu, din sosyolo u 
Joachim Wach, "spesifik olarak dinsel gruplar" kavramı al 
tında toplamaktadır.8 Toplum içindeki farklıla manın çok 
geli medi i durumlarda bu gruplar bir toplanma ekseni ola 
biliyorlar. Max Weber bu tipteki gruplar için hierokratik 
grup (Hierokratischer Verband) kavramını kullanmı tır.9

Max Weber’e göre, bir grubu meydana getiren birçok ili  
kiler içinde, en önemlilerden biri, hükmetme (herrschaft) ili  
kisidir. Bu ili kilere göre kurulan gruplar ise iki tipten olabi 
lir: siyasal veya hiyerokratik.

Siyasal grup düzenini belirli bir yerde özel bir kadronun 
fizikî güç tehdidi ve uygulamasıyla sürdüren gruptur. Hiye-

6 H. A. R. Gibb, "The Evolution of Government in Early  slam", Studies, s. 36-37.
7 Bkz. W . Montgomery W att,  slam and the Integration of Socieety (London, 

Routledge and Kegal Paul, s. 172). W att burada istisnalar da gösteriyor ama  
genel hatlarıyla söyledikleri teorimizi desteklemektedir.

8' Joachim W ach, Sociology o f Religion (Chicago and London, The University of 
Chicago Press, Phoenix Books, 9. baskı, 1962) s. 109.

9 Bkz. Max W eber, The Theory of Social and Economic Organization  (Çev. A. M. 
Henderson ve Talcott Parsons, Glencoe, III. The Free Press and the Falcon’s 
Wing Press, 1947) s. 154.
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rokratik grup ise, düzeni sürdürmek için dinsel faydalan da 
 ıtmak veya geri almak yoluyla ruhsal (psychic) zora ba vu 
ran gruptur.

Belirli bir grup, grup olu unu bir dereceye kadar dinsel 
bir grup olmasına borçlu olursa, bunun toplumsal yapıya ak- 
tanlan bir tarafı olacaktır. Kur’anm günlük ihtiyaçları ele 
alması ve bunları düzenlemeye çalı ması,  slâmiyette "mua- 
melât"m geni li i, yukarda bahsettiklerimizin yansımasıdır. 
Fakat toplumun örgütlendirilmesi bir kere dini merkez alan 
bir formülle ifade edilirse, toplum içindeki dinsel etki sürüp 
gider. Bunun bir örne ini  öyle verebiliriz:

Dinin  slâm toplumunda ifa etti i fonksiyonun en soyut 
ve sembolik, ba: ka bir ifade ile ideolojik  ekli, müminin ken 
dini Allah’a tüm teslimiyeti fikrinde belirir. Bu teslimiyetin 
özel bir  ekli insanın  eriat’e teslimiyetidir. Te ekkül eden 
cemaatin ba ında bir idareci de il, Allah’ın kendisi mevcut 
tur.  slâmiyeti kabul eden bir kabile ba kanı Peygamber’e 
"seri hükümdarımızsm" dedi i zaman Peygamber ona "Hü 
kümdar Allah’tır, ben de il" cevabını vermi ti.10

Bu toplum örgütlenmesinin dinsel bir formüle dayanması 
olayının, örne in, siyaset için olan sonuçlannı, bir  slâmiyet 
âlimi  öyle ifade etmi tir:

" slâmiyet Allah’ın dolaysız idaresi, milletinin üzerine 
gözlerini diken ilâhın hükümranlı ıdır. Di er toplumlarda 
civitas, polis, devlet olarak bilinen birlik ve düzen ilkesi  s- 
lâmda Allah tarafından temsil edilir. Allah ortak yarar u ru 
na çalı an en üst kuvvetin adıdır. Böylece kamu hâzinesi 
"Allah’ın hâzinesi", ordu "Allah’ın ordusu" hattâ kamu görev 
lileri bile "Allah’ın memurlan"dır.11

10 David de Santillana, "Law and Society", The Legacy o f  slam  (Der. Sir. Thomas 
Arnold Alfred Guillaume, London, Oxford University Press, 1 9 31 ,19 49 ), s. 287.

11 Santillana, "Law and Society", s. 286.
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Arabistan’dakine nisbette çok daha farklıla mı  bir top 
lum yapısı olan  ran’da Arabistan’ın toplum yapısına da 
yandırılan bir din-toplum görü  ve modelinin zorluklarla 
kar ılanmasını bekleyebilirdik. Gerçekten bir feodal yapı 
nın ve bunun yanında bir bürokratik sınıf ba langıcının bu 
lundu u  ran’da  slâmiyet ve idare sistemi  slâmcılarm 
 uubiye adını verdikleri dirençle kar ıla tı. Bu direncin 
uzun vadede  slâmiyetteki izi, bürokratik ilkenin kabul 
edilmesinde belirdi.12

Bürokratik ilkenin toplumsal yapı bakımından sonuçları 
nın tam olarak belirmesi için Osmanlı  mparatorlu u’nun or 
taya çıkı ını beklememiz gerekir. Bizim için önemli olan,  s- 
lâmiyette farklıla mamı  toplum yapısının beraberinde bazı 
özellikler getirmesidir. Bu özelliklerin ideoloji-kültür yönün- 
dekilerden biri olan Allah’ın toplum hayatına nezaret edicili 
 i üzerinde durduk. Bunun yanında,  slâmiyetin beraberinde 
getirdi i bir di er özellik, toplum içinde örgütlenme  ekille 
rinden bazılarını kabul etmeyi idir. Bunlar Durkheim’ın 
ikincil (seçondaire) yapı adını verdi i kurulu lardır. Daha 
ilerdeki bir bölümde, bu toplam örgütlenmesi  ekillerinin 
Osmanlı  mparatorlu u’nda yarattı ı kısırlık üzerinde dur 
mak istiyorum. Bu vesile ile de Osmanlı  mparatorlu u’nun 
toplumsal yapı eksikliklerinden birinin ikincil yapılar oldu 
 unu göstermeye çalı aca ım. Fakat bu özelli i Osmanlı top- 
lumundan önceki  slâm toplumlannda da gördü ümüz için, 
üzerinde burada da durmak gerekir.  kincil yapıyla burada 
kastedilen, fertle devlet arasında kalan bazı kurulu lardır. 
Bunlar hükümdarın çıkardı ı veya namına çıkarılan kanun 
ların yükümlülüklerinden muaftır. Kendilerine verilen bu 
ayrıcalıklara göre bu  ahıslar ve gruplar "kendi otoriteleri 
nin geçerli oldu u alanların sınırlan dahilinde devletin hu 

12 Gibb, "An Interpretation", s. 12.
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kukî yetkilerini kullanabilirler."13 Roma  mparatorlu undan 
gelen bu yetki devri usûlüne göre bu ayrıcalıklar önce kilise 
ye, sonra feodal beylere ve en son serbest  ehirlere, belediye 
lere tanınmı tır. Devlet tarafından me ru olarak kabul edi 
len bu birimlerin örgütlenmek, kendi kanunlarım çıkarmak, 
pazar mekanizmasına devleti müdahale ettirmemek gibi ay 
rıcalıkları vardır. Fakat ikincil yapıların Osmanlı  mparator- 
lu u’nda bir rol oynamamı  olması bir rastlantı de ildir. Da 
ha bilinmeyen ve ara tırılması gereken bir sebepten dolayı, 
bütün Ortado u’da ve bu arada  slâmî toplumda, siyasi ikti 
darın ikincil yapıları tekjba ına, me ru ve kuvvetli organiz 
malar olarak kabul etmedi ini görmekteyiz. Bu özellik bil 
hassa  ehirlerin örgütlenmesinde gözükmektedir.  ehir, Or 
tado u’da, Batı’da oldu u  ekilde müstakil, siyasî bir güce 
sahip, kendi kanunlarını çıkaran ve özel mahkemeleri olan 
bir birim de ildir.14 Aslında, üzerinde durdu umuz bu yapı 
etmeni toplumun farklıla mı  olmasının bir di er  ekli, ba  
ta bahsetti imiz, toplumun dinsel etmene kurumla tıncı bir 
rol tanımasının bir ba ka boyutudur.

Ele aldı ımız bu meselenin di er bir yönü ise,  slâm top- 
lumlannda tüzel ki ili e hiçbir zaman Roma’da tanındı ı ka 
dar geni  bir örgütlenme, me ruiyet ve hareket serbestisi ta 
nınmamı  olmasıdır.15

Tüzel ki ili in geli memi  olması, insanların toplum ha 
yatında etrafında toplanıp kendi maksatları için büyük bir 
serbestlikle kullanabilecekleri kurulu ların olmayı ı, di er 
taraftan dinsel bir örgütlenme ilkesinin zaten toplumun yapı

13 Bkz. Reinhard Bendix, "Social Stratification and the Political Community" Class, 
Status and Power: Social Stratification in Comparative Perspective (New York, 
Free Press, Macmillan, 1966) s. 73-86, s. 78.

14 Bkz. Max W eber, The City, s. 83.
15 Louis Gardet, La Citö Musulm ane: Via Sociale e t Politique (Paris, Vrin, 1954), 

s. 84.
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unsurunda yer almı  olması,  slâmî toplumlara çok özel bir 
 ekil vermi tir. Bir kere devletle fert arasındaki yapılar orta 
dan kalkmaktadır.  kincisi, toplumsal seyyaliyet çok daha 
kolayca sa lanmaktadır. Üçüncüsü, Batı’daki ba ımsız  e 
hirlerin medeniyetinde geli mi  olan iyi  ehirli (citizen- 
citoyen) fikri  slâm toplumlarmda oldukça farklı bir  ekil al 
maktadır. Batı’da ikincil kurulu ların yarattı ı tutumlar, 
alı kanlıklar, de erler  slâm toplumlannda yoktur. Bu ek 
siklikleri daha ayrıntılı olarak ele almaya çalı aca ım.

Gerek Batı’nın burjuvası, gerekse Do u’nun e raf ve âya- 
nı, içinde bulundukları  ehrin özelliklerinden  eref ve zevk 
duyan kimselerdir. Fakat  ehirlerini yükseltmekte, daha ile 
riye götürmekte, yapı farklan dolayısıyla, kullandıktan araç 
lar bamba kadır. Batı’dâ gelir kayna ı, zengin burjuvaların 
 ehir halkının bir bölümüne koyduklan vergilerdir.16 Do- 
 u’da  ehrin gelir kayna ı, vakıfları ve hayırseverlerin yaptı 
 ı i lerdir. Batı’da burjuva, haklarını senyöre kar ı yaptı ı 
bir mücadelede elde etmi , bazen senyörlerin ordulanna kar 
 ı çıkmı  ve onları yenmi tir. Ona göre, hak alınır, veril 
mez.17 Fakat bu anlayı  Do u  ehirlerinde hiçbir  ekilde yok 
tur. Hak, me ru olarak devletindir; Allah’ın ba ında bulun 
du u devletin tanıdı ı paydır. Bunun tersini iddia eden kim 
seler, zaman zaman ortaya çıkmı tır.  slâmî  ehirlerde is 
yanlar çoktur. Fakat devletin dı ında me ru olarak siyasal 
güç kayna ı olan gruplar bulunmadı ı için, mücadele sonu 
cunda elde edilen üstünlükler bir "sınıf', "etat" veya "parle- 
man"a maledilemez. Haklar, devletin otoritesini e raf olarak 
payla an kimselere verilir.

16 Cambridge Economic HistorylU  (1963), 201.
17 Bkz. Barrington More, Social Origins of Dictatorship and Democracy (London, 

Penguin Press, 1967), s. 181; Franz Neuman, The Democratic and the 
Authoritarian State, s. 108; Cambridge Economic History of Europe (Cambridge,
1963) III, (1963) 199, 201.
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 kincil birimlerin toplum içindeki fonksiyonlarının  slâmî 
toplumlarda çok silik olarak görülmesi, ortaya bir problem 
çıkarmaktadır. Devletle fert arasında ikincil yapılar bir tam 
pon vazifesini göremeyince, ferdin bunların yerine geçecek 
bir sı ınak araması gerekir. Batı’da ikincil yapıların yerine 
getirdikleri bu koruma fonksiyonunu Do u’da bir taraftan 
''ümmet" yapısı, di er taraftan "ümmet" yapısına ba lı ola 
rak "tarikat" yapısı görmektedir.

Müslüman âlemin özelliklerinden birinin "ümmetçi" ya 
pısı oldu u bilinen bir gerçektir. Hattâ, Atatürk devrimleri, 
bazen Türkiye’de ümmetçi yapıyı ortadan kaldırmak için gi 
ri ilmi  bir çaba olarak de erlendirilir. Fakat "ümmet"in bir 
yapı ve davranı  türü olarak özellikleri çok karanlıktır. Bu 
yolda yapılmı  olan ilk sosyolojik ara tırma da çok ba arılı sa 
yılamaz.10 Ümmetin niteli ini ve ideolojik muhtevasını belki 
en iyi tahlil edenlerden biri Gardet olmu tur.19 Ona göre:

" slâm âleminde az da olsa ya amı  olup geçmi te ve ha 
lihazırda  slâmm kolektif hareketlerini izlemi  olanlar iki 
hâdise ile kar ıla ırlar. Her  eyden önce Müslümanları bir 
birlerine ba layan kendi kendinin mevcudiyetinin çok kesin 
bir bilincine sahip olan ve onlan cemaat haline getiren bir 
ba ın mevcut olması. Her Müslümanda, silik bir  ekilde de 
olsa, bu cemaatin mevcudiyetinin ve yüksek de erinin bilin 
cine rastlanır. Müslüman pek cahil bir kimse olabilir. Pek 
"ilerici" bir kimse olabilir, hattâ kendi geleneksel inançlarına 
kar ı  üpheci bir tavır takınabilir, buna ra men kendisini 
herhangi bir Müslümana ve bütün Müslümanlara ba layan 
bir ba  oldu u duygusu bundan dolayı sönmü  olmayacaktır. 
Günümüzde do rudan do ruya dinî duygulardan en uzak

18 C. A. O. Von Niewenhuijz8, "The Ummah, an Analytiçal Approach* Studia 
Islamica 10 (1959), s. 5-22. '

18 Gardet, La Citö Musulmane, s. 193.
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olanlar, meselâ  ehirsel merkezlerde oturan ve Marksizmin 
en çok etkiledi i i çiler bile Muhammed’in cemaatine men 
sup olmaktan gurur duymaktadırlar."

Bu cemaat hissi Batı Avrupa’daki ikincil yapıların yerene 
geçen yapısal unsurdur. Ki i, belirli bir kurulu un ayrıcalık 
ları arasına saklanaca ına; cemaat içinde, birincil ili kilere 
benzer "do rudan" duygusal (affektif) ba ların mevcudiyetin 
den destek bulur.20 Cemaatin yapı unsurunu te kil eden 
ikinci de i ken din de i kenidir. Din, burada ikincil yapılar 
da tüzel ki ili in fonksiyonunu yerine getirir. Din, sı ınıla 
cak, kendisinden kuvvet alınacak, me ru toplum eyleminin 
yapılarını tanımlayacak olan, hem koruyucu zırh ve hem de 
"had"dır.

Dinin hem genel "toplum kılavuzu" rolü, hem bilgisel 
fonksiyonu, Batı’daki toplumlardan daha geli mi tir. Batı’da 
burjuvaların dindı ı (secular) ideolojileri, çıkarlarının korun 
masını sa layan myîRos’lan, eninde sonunda dinsel fikirlerle 
çatı ır. Aydınlanma devrinin felsefesi bunun tipik bir öme i- 
dir. Müslüman toplumunda rakip ideolojiler hemen hemen 
yoktur. Hemen hemen diyorum, zira devletin korunması 
ideolojisi bir dereceye kadar ba ımsız bir ideolojik küme ola 
rak çalı ır.21 Bu ideolojik kümenin toplumsal yapısal daya 

20 Duygusal’ı burada Talcott Parsons’un sosyolojisinde kullanıldığı teknik anlamda 
kullanıyorum. Parsons'a göre toplumda kişinin tatmin edici bir am aca ulaşması 
iki yoldan olabilir. Bunlardan birincisi tatminsizliğin biyolojik ifadesi olan nörolojik 
dengesizliği çözmek için doğrudan doğruya ihtiyacı tatmin etmek,  kincisi ise, 
başka bir üst am aç uğruna bu tatminden vazgeçip, onu bu am aç ile 
şekillendirdikten sonra, bu üst amaçların yönünde tatmin etmek. Parsons 
bunlardan birincisine "duygusal",  kincisine "duygusal bakımdan tarafsız" tutum 
diyor. Bkz. Talcott Parsons, The Social System  s. 59.

21 Devlet fikrinin bu kısmî özerkliği için bkz. Ervvin J. J. Rosenthal, Political Thought 
in M edieval  slam: An Introductory Outline (Cambridge University Press), s. 113 
v.d. ve H. A. R. Gibb, “Constitutional Organization Law in the Middle East, Cilt I: 
Origin and Development of Islamic Law  (Der. Majid Khadduri and Herbert J. 
Liebesny (Washington D. C. The Middle East Inst., 1955) s. 3 -27  ve bilhassa s.
20 v.d.
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na ı, yukarda Sâsânîlerin tesiriyle olu tu unu belirtti imiz 
bürokrasi ve çıkarlarıdır. Bir di er rakip ideoloji, dinin için 
de oldu u izlenimini yanlı  olarak veren sufîlik’tir. Bu akım 
ları a a ıda ele alaca ım.

Din’in, bu  ekilde, gerek  slâm toplumunun bir kurulu  
belgesi olarak, gerek ümmet yapısının içinden i leyi i dolayı 
sıyla, birçok katta fonksiyonu vardır.

Daha önce, genel olarak dinlerin hiç olmazsa iki katta 
fonksiyonları oldu unu belirtmi tik.  slâmiyette bu fonksi 
yonlar bir taraftan daha kapsayıcıdır, bir taraftan da toplu 
mun nisbî farklıla ma azlı ı, toplum katlarının çok daha az 
belirgin olması dolayısıyla, üstüne parmak basılması çok daha 
zor bir nitelik ta ımaktadır.  slâm toplumu, esas itibariyle, 
sınırlan silik, katlan belirsiz yaygın (diffuse) bir toplumdur.

Bunu Gardet, aynı zamanda ideolojilerin ve dinin nasıl 
toplumun özelliklerini do rulayıcı yönde çalı tıklarını da 
göstererek,  öyle anlatıyor:

"Her mümin, mümin olarak ancak ümmetin bir unsuru 
oldu u derecede bir varlı a sahiptir. Bu do rudur, fakat her 
mümin ümmetin içinde dahi herhangi bir di er müminle e it 
bir düzeyde kendi  ahsî özelliklerini muhafaza eder. Uzun 
zaman en resmî dinbilimsel e itim olan E ’ari okulunun ö  
retisinin atomistik bir vesilecili i (okkazionalizmi) ileri sür 
dü ünü görmü tük. Bu anlayı ta yanyana, birbirinden ayn 

ve ba ımlı durumda olan her  eyin son katı olan atomlar her 

an Allah tarafından yeniden yaratılmaktadır. Bu dünya gö 
rü ü ümmeti anlatan sembolik bir tasvir olarak de erlendiri 
lebilir. Kendilerini kapsayan, onlan masseden ve onlara de 
 erlerini veren payı bütünün, birbirinden ayrı atomlan olan 
ki iler, her  eye ra men kendi  ahsiyetlerini kendilerine ba 
 ı layan farklılıklan muhafaza edip do ruluyorlar.22

22 Gardet, La Citö s. 207.
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Çahen’in daha somut ifadesiyle ümmet bir tesanüt yara 
tıcısıdır. Fakat i birli i yaratıcısı de ildir.*

Yapısal farklıla madaki eksiklik, uzun vadede bize  slâ- 
mm özelliklerini çok daha açık olarak anlatacaktır.  slâmiye 
tin bu kaypaklı ı, yapısal sınır silikli i üzerinde  imdiye ka 
dar kimse durmamı tır. Müste rikler bunu daha çok, imanın 
ve ideolojinin oynadı ı kapsayıcı role i aret ederek belirtmi  
lerdir. Burada gene sosyologlar yardımımıza yeti iyor.

Uzun vadede konunun çözümünün bundan otuz yıl kadar 
önce yazılan bir makalede bulunaca ını sanıyorum. Eser, 
Paul Kirchoffun soplar hakkında bir denemesidir. Kirchoff 
yeryüzünde esas itibariyle iki sop tipi oldu undan bahset 
mektedir. Bunlardan biri zamanla farklıla ma ve sınıfla ma 
ya yol açan türden,  kincisi sınıfla maya yol açmayan türden 
bir yapıya sahiptir.23 Çok muhtemeldir ki, Ortado u’nun bi 
yapısal kaypaklı ının sırrı, ıızun vadede Kirchoffun göster 
di i yönde gidildi i zaman bulunacaktır.24 Herhalde pratik 
te,  slâm toplumunda din, ümmet yapısının çalı malarıyla 
girift oldu u gibi, ümmet de ki inin "gömülü" oldu u esas ya 
pı oldu u için, son derecede kapsayıcı fonksiyonlar yerine ge 
tirmektedir. Bu giriftlik ki ilerin sosyal kimli ini tanımla 
makta bile etkin olmaktadır.  slâmiyet yalnız bir din olarak 
de il, bir sosyal kimlik aracı olarak da çalı maktadır.

 slâm topluluklarının kaypaklı ı kar ısında din, ba ka 
daha farklıla mı  toplumlardaki çok çe itli terbiyevi, yön ve 
rici rollerin yerini tutmaktadır. Batı toplumlannda toplum 
sal eylemi  ekillendiren bu rollerin yerine  slâm toplumunun

■(*} Bkz. Claude Cahen "The Body Politic", Unity and Variety in Müslim Civilization 
(Chicago. The University of. Chicago Press, 1955), s. 155.

23 Suzanne Keller, Beyond the Ruling Class: Strategic Elites in Modern Society 
(New  York, Random House, 1963) s. 41.

24 Bir diğer araştırma yönü gösteren bir pasaj için bkz. Claude L6vi-Strauss, 
Antropologie Structurale (Paris, Plon, 1958) s. 90.

I ■ '
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sundu u,  slâm dininin kapsayıcı talimatlarıdır. Ümmet iyi 
yi emreder, kötüyü yasaklar.25

Böylece,  slâmî toplamlarda, Batı toplumlannda çok da 
ha önemli bir fonksiyonu olan "de erlerin yerine "normlar" 
geçmektedir. Ki isel plânda tercihler daha azdır.  nsanlar, 
Riessman’m ifadesiyle26 "dı a do ru" dönüktür. Ne yapmala 
rı gerekti ini, kendi vicdanlanyla yaptıkları bir muhasebe 
den çok, toplum normlarında ararlar. Bu psikolojinin Türki 
ye için günümüzde geçerli oldu unu, son yıllarda yapılan iki 
ayn çalı ma göstermi tir. Bunlardan biri, Kore’de esir dü en 
Türk askerlerinin davranı ını ele tiren raporlardır. Bu ra 
porlardan anla ıldı ına-göre, Türkler bir grup halini muha 
faza ettikleri ve hiyerar ik yapılannı sakladıklan derecede, 
esir kamplarındaki hayatı di er milletlerden daha kolaylıkla 
kaldırmaktadırlar. Fakat hiyerar ik yapısı kaybolunca, di er 
milletlerden daha da ınık olmakta, daha kolayca beyin yıka 
masına tâbi tutulabilmektedirler. Di er taraftan, Çi dem 
Ka ıtçıba ı’mn Bursa’da yaptı ı bir ara tırmada, toplumsal 
normlara ba lılı ın Türk toplumunda di er toplumlara göre 
ne kadar daha önemli oldu unu göstermi tir.

Kültür özelliklerinin topluma mal edilmesi mekanizması 
nın ki ili in ortaya çıkması süreciyle ba ıntılı oldu unu gör 
mü tük.  slâmiyetin bahis konusu etti imiz süreçlerini böyle 
bir inceleme ortamının içine yerle tirmek bize,  slâm kültürü 
mekanizmasının bütününü ve bilhassa ideolojik yönlerini 
daha iyi anlataca ı oranda yararlı olacaktır. Daha önce gör 
düklerimiz,  slâmî toplumlarda ki inin kendisine bir ki ilik 
imal etme sürecinde din etkisinin Batı’dakine göre, çok daha 
fazla oldu unu dü ündürmektedir. Az farklıla mı   slâm

25 Gardeî, La Citâ, s. 199.
26 Bkz. David Riessman, Nathan Glazer, Reval Denney, The Lonely Crowd  (New  

York, Doubleday Ânchor Books, 1953), "D eğ erle  "Norm“ arasındaki farklar için 
bkz. Ullman, Socioculîural Foundations, s. 212 v.d.
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toplulukları gibi kaypak bir yapıya sahip olan bir ortamda 
büyüyen çocuk, herhalde büyüme buhranlarını tipik Batılı 
çocu un çözdü ü  ekilde çözmeyecektir. Bunun Türkiye için 
böyle oldu unu gösteren çok belirgin i aretler vardır. 
1959’da 11 milletin 6-14 ya lan arasındaki çocukları üzerin 
de yapılmı  bir ara tırmada sorulan, "siz nesiniz?" (What are 

you?) sorusuna Türk çocukları, verdikleri cevaplarda dinsel 
bir nitelik zikretmekte Lübnan’dan sonra, ba tan ikinci geli 
yorlardı.27 Bunun bir rastlantı olmasına imkân yoktur ve ilk 
elde,  slâmî kültürün hangi yollarla çocukları bu derece  s 
lâmla tırdı ını aramak gerekir. Bu konuda, ampirik çalı  
malar \olmadı ı için varsayımlar ileri sürmemiz gerekecektir. 
Daha önce E. Erikson’un kimlik geli tirmede bize önemli bir 
model temin etti ini görmü tük. Varsayımlanmıza bir çerçe 
ve verebilmek için meseleyi Erikson modeli açısından ele al 
maya çalı aca ız.

Hatırlayaca ımız üzere, Erikson, insanın hayatını ardı 
ardına rastlanan ve çözülmesi gereken bunalımlar olarak ta 
nımlamı tı.

Erikson’un bahsetti i bunalımların olumlu bir  ekilde çö 
zülmesi, ki inin, bütün iç sorunlannı çözmü  olarak toplu 
mun kar ısına çıkmasını sa lar. Bunların tümii sekiz buna 
lımdır. Bir kısmı en küçük ya larda ortaya çıkmakta, bazıla- 
n  da ergenlik ça ında veya daha sonra belirmektedir.  nsa 
nın bu sorunlan çözmeye çalı ma çabası bütün hayatı boyun 
ca devam eden bir süreçtir. Fakat bunlar en önemli bir hayat 
meselesi te kil ettikleri ya larda çözülmezlerse, hayatın da 
ha sonraki, safhalannda daha zor çözülürler. Birinci sorun, 
çocu un, do umundan ba layarak hayatı güvenle kar ılama-

27 VVallace E. Lambert ve Otto Klineberg, Children's Views of Foreign Peoples: A 
Cross-Nationai Study (N ew  York, Appleton-Century Crofts, 1967) s. 93. 
Lübnan'dan başka  slâmî devletler sınırı içinde kalmış ülkeler etüde dahil 
edilmemiştir.
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sidir. Çocuk kendisine tamamen yabancı olan, hangi taraf 
tan ne zaman, nasıl bir etki gelece ini bilmedi i bir dünyaya 
do ar. Bu ortamda, kendisine, dünyadaki olayların belirli bir 
düzen içinde cereyan etti i ve önceden kestirilebilir bir bü 
tün oldu unun anlatılması, annesi ve babasıyla olan etkile i 
min bir sonucudur.  efkat, güven, düzen; bunlar çocu u 
"dünyaya bakabilir" hale getirir. Anne ve babalar yalnız ya 
sak veya mükâfatlarla çocu a yön vermekle yetinmemelidir 
ler, aynı zamanda çocuk için anlamlı bir faaliyet içinde ol 
duklarını "kaslarına i leyen bir kesinlikle çocu a anlatabil- 
melidirler."28

 kinci sorurr7 çocu un utanç ve  üphe hislerinden uzak 
tutulmasıdır. Etrafındaki âlemle bir etkile im kurmu  olan 
çocuk, bazı hareketlerinin utanılacak  eyler oldu unu çok 
sert bir  ekilde algılarsa etrafındaki dünya ile bu alı veri ini 
kesecektir. Kendisine seçmeye ba ladı ı yönleri ortadan kal 
dıracak, kendi yaptı ı hareketlerin do ruluk ve yanlı lıkla 
rından ba ka bir  ey dü ünmeyecektir. Etrafındaki dünya 
 üphe edilmesi gereken eylemlerle dolu bir dünya olarak gö 
zükecektir.

Üçüncü sorun, çocu un giri kenli inin geli mesidir. Ken 
di vücudunu kullanmasını ö renmi  olan çocuk, bunun çe it 
li "deneylerini" yapacaktır. Bir taraftan kırıp dökecek, di er 
taraftan kendi biyolojik bünyesinin muhtelif yönlerini ara tı-, 
racaktır. Cinsel deneylere giri ecektir. Bu safhadaki "deney 
lerinin" önü kesilirse giri kenli i bir suçluluk duygusuna dö 
nü ecektir.

Dördüncü sorun, çocu un yava  yava  etrafındaki mede 
niyetin teknolojik yönlerini anlamaya ba laması ve çalı ma 
yoluyla, ö renme yoluyla bunlan kendine maletmeye çalı  
masıdır.

28 Erikson, Childhood, s. 241.

82



Bu sorunların halledilmesi ile ergenlik ça ma gelmi  bu 
lunuyoruz. Bu ça da çözülmesi gereken en önemli problem 
identite-kimlik problemidir. O zamana kadar "çocuk" sayılan 
kimselerin artık "çocuk" olmaması gerekmektedir. Bunun 
için de "büyük"lerin âlemine nasıl bir ki ilikle girece ini ta 
yin etmesi gerekir. Okul ve oyun zamanı gelmi , toplum ya 
pılarıyla kendisini bütünle tirme zamanı gelmi tir. Bir i , 
bir meslek seçecek, toplumun katları arasında yolunu bula- 
cakır. Bu devre, aynı zamanda "erkek"li in veya "kadın"lı ın 
nasıl bir ki ilik yapısıyla topluma takdim edilece inin çözül 
mesi \gerekti i zamandır. Bir kelime ile, ki i, ki ili inin ne 
den ibaret oldu u noktasında bir karar verecektir. Bunun 
ba arı ile çözülmesi genellikle sandı ımızdan çok daha zor 
dur. Tehlikelerden biri, birkaç kimlik arasında kalan birinin, 
bunlardan hangisinin gerçek kimli i oldu u üzerinde bir ka 
rara varamamasıdır. Kimlik sorunlarının çözülmesi zor oldu 
 u için, gençler genellikle kendilerine bir kimlik sa layan ko 
lektif toplum hareketlerinde erimeyi denerler. Ba ka bir çö 
zümde, fazla dü ünmeyi icap ettirmeyen doktrin ve ideoloji 
lere sarılırlar.

Büyü ün çözmek zorunda kaldı ı üç bunalım kalıyor: 
Bunlardan birincisi, etrafındaki insanlarla ne gibi ba ların 
kurulaca ı konusudur. Te ekkül etmi  olan "ego"nun "ba  
kasıyla kar ıla ması. Bu sorun çözülmezse sonuç yalnızlık 
(isolation) ve ba kalarının insanın yalnızlı ına halel getire 
cek, güvenli ini tehlikeye sokacak dü manlar sayılmasıdır. 
 kinci bunalım, toplum içinde bir "eser" verebilme, yaratıcı 
bir insan olmaktır. Son bunalım insanın bütün bu bunalım 
lardan sonra kendisini toplumun yüzeyinde tutacak bir ego 
bütününe sahip olup olmadı ı, dünya ile alı veri ini düzenle 
yecek iç düzene kavu up kavu madı ıdır.

Bütün toplumlarda benzerleri bulunan bunalımların çö 
zümleri her toplumda ba ka  ekiller alır. Toplumsal yapı ve
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kültür bu çözüm çarelerine  ekil verir. Ki iye de i ik imkân 
lar sa lar.

 slâmî yapının bu bunalımlar bakımından bir etki yaptı 
 ını kesin olarak söyleyebiliriz. Konuyu bu açıdan ele alıp, 
Erikson’un modelini daha önce  slâmî yapılar hakkında söy 
lediklerimizle birle tirerek a a ıda birkaç varsayım ortaya 
çıkarmaya çalı aca ız.

Çocuklu un birinci bunalımı bakımından  slâmî toplum- 
larla Batı Avrupa toplumu arasında çok büyük farklılık ol 
maması muhtemeldir. Her iki toplumda da otoriter baba ay 
nı genel  artları yaratmaktadır. Yalnız, erkek çocu un belki 
burada güven bakımından ayrıcalıklı bir durumda oldu unu 
söyleyebiliriz.

Utanç ve  üphe duygularına gelince, burada önemli bir 
farkın ortaya çıkması muhtemeldir.  slâm toplumu, biraz öm 
ce gördü ümüz üzere, bir normlar toplumudur. Bu normlar 
ise,  ahısta (utancı) çok özel  ekilde ortaya çıkarır. Burada, 
"utanç" insanın kendi yaptıklarından utanması de il, toplu 
mun be enmedi i bir hareketi yapmı  olması dolayısıyla top 
lumun gazabına u rayaca ı korkusu  eklinde belirir. Bunun 
 slâmî bir görüntüsü olan "Takiyye" (kendini sakınma) ö re 
tisini yargımı kanıtlamak için ileri sürmek istiyorum.

 slâmî inançlardan biri, insanı, baskı ile kar ı kar ıya 
kaldı ı zaman, kendi inançlarını saklayabilmek için baskıya 
uymasında bir sakınca olmadı ı kanısıdır. Bu özelli i Nikki 
Keddie  öyle ifade etmi tir:

"Modern bilimadamları, zaman zaman, gerçe in özüne 
ili kin ve gerçe in toplum içinde yayılması gere ine 
kar ı Ortaça   slâm toplumunda görülen tutumla, bu 
günkü Batı toplumunun tutumu arasında çok önemli 
farklar oldu unu belirtmi lerdir. Ortodoks veya hete- 
rodoks olsun muhtelif okullara mensup Müslüman dü 
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 ünürleri, toplumun, zorunlu olarak gerçe in tümünü 
anlayan bir seçkinler tabakası ile bu hakikati anla 
maktan âciz bir ço unlu a bölündü ünü sanıyorlardı. 
Bunlar için, gerçe i ö renmek faydadan çok zarar geti 
rebilirdi. Bu gibi temel kavramlardan hareket eden ay- 
dmlar veya mezhep önderleri, kamunun kar ısına ger 
çekte inandıklarından bamba ka inançlarla çıkmaktan 
çekinmemi lerdir. Zira, gerçek inançlarının ilân edilme 
si ço unlu un kafasını karı tıracak ve inançları hetero- 
doks ise, onlann kovu turulmasma yol açacaktır."29

. \ ' 1 ,

 nsanın kendi öz inançlarını saklayabilece i, onları açı 
 a vurmaması gerekti i, bunun tehlikeli bir i  oldu u, ülke 
mizde, her politikacının bildi i gibi, hâlâ geçerli bir dü ünce 
tarzıdır.

Söz konusu etti imiz safhada, önemli bir olay "özde le - 
tirme"dir (identification). Çocu un, toplumun normlarını al 
gılamakta kullandı ı mekanizmalardan biri, çok saygısı veya 
sevgisi olan birini örnek seçip onun gibi hareket etmek iste 
mesidir. Ço u zaman bu örnek ki i, baba veya bir di er akra 
badır.  slâm toplumlannda babanın abdest alması,i e "bis 
millah" ile ba laması ve günlük ya antılan ile içiçe geçmi  
olan di er dinsel davranı ları, Müslümanca bir hayat ya a 
manın aynlmaz parçalan olduklan ölçüde, çocu u aynı  ekil 
de hareket etmeye itecektir. Çocuk,  slâmî hayatın gerekleri 
hakkında bilgilerinin büyük bir kısmını bu özde le tirme 
mekanizmasından alacaktır.30

29 Bkz. N. R. Keddie, "Symbol and Sincerity in  slam", Studia Islamica 19 (1963) s. 
27-63, burada s. 27.

30 Bkz. Erwin Singer, "Identity v.s. Identification", Review of,Existential Psychology 
and Psychiatry V (Spring 1965), s. 160-175, burada s. 162 ve Urie 
Bronfenbrenner, "Freudian Theories of Identification and Their Derivatives", 
Child Development 3 (March 1969), s. 22-40, Ullman, Sociocultural Foundations 
of Personality, s. 232-257. ,
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Yahya Kemal, özde le tirme sürecinin Türk  slâmî toplu- 
munda nasıl çalı tı ının bize güzel bir tasvirini vermi tir:

"Ezansız ve minaresiz semtlerde büyüyen, oynayan 
Türk çocukları milliyetlerinden tam bir derecede nasip 
alabiliyorlar mı? O semtlerde ki, minare görülmez, 
ezanlar i itilmez, Ramazan günleri hissedilmez, çocuk 
lar Müslümanlı ın çocukluk rüyasını nasıl görürler?

  te bu rüya, çocukluk dedi imiz bu Müslüman rü 
yasıdır ki, bizi, henüz bir millet halinde tutuyor. Bu 
günkü Türk babaları havası ve topra ı Müslümanlık 
rüyası ile dolu semtlerde do dular, do arken kulakları 
na ezan okundu, evlerinin odalarında namaza durmu  
ihtiyar -nineler gördüler, mübarek günlerin ak amlan 
bir minderin kö esinden okunan Kur’amn sesini i itti 
ler. Bir raf üzerinde duran Kitabullah’ı indirdiler, kü 
çücük elleri ile açtılar, gülya ı gibi bir ruh olan san sa- 
hifel erini kokladılar.  lk ders olarak besmeleyi ö ren 
diler. Kandil günlerinin kandilleri yanarken, Rama- 
zafılann bayramlann toplan atılırken sevindiler."31

Aziz Nesin de dinsel duygularını çocuklu unda nasıl bir 
özde le tirme süreci sonunda almı  oldu unu çok açık olarak 
anlatıyor.32

Çocu un toplumun de erlerini alırken bunlan be endi i 
kimselerden almasına özde le tirme demi tik, buna olumlu 
özde le tirme de denebilir. Olumlu özde le tirmenin yanı ba 
 ında psikologların kullandı ı bir di er tabir, "olumsuz öz- 
de le tirme”dir. Bu da, bir grubun olumsuz bir tavır takındı 
 ı de erlerinin alınması ile ilgilidir. Olumsuz olan bu de er 

31 Yahya Kemal, "Ezansız Semtler", ittihat, 2 Nisan 1938; s. 5'ten naklen.
32 Aziz Nesin,' Böyle Gelmiş Böyle Gitmez, Passim.

86



lerin olumsuzlu u, ki ili e  öyle maledilir: Bazı kimseler veya 
gruplar o olumsuz de erleri ta ıyan gruplar olarak tanımlanır 
ve çocuk önlan bu olumsuzlu un sembolü olarak hatırlar.

Osmanlı  mparatorlu u’nda, yukarda üzerinde durdu u 
muz çe itli nedenlerden dolayı, memur, kapıkulu kırsal'top 
lulukların bir olumsuz özde le tirme noktasıdır. Bunun as 
lında dinle ilgisi yoktur, fakat modern zamanlarda böyle bir 
ili ki ortaya çıkmı tır. O da  ttihat ve Terakki ile gelen "gâ 

vur” memur ve subay imajına ba lanabilir. Daha sonraları, 
tek parti devrinde devlet temsilcilerinin kırsal topluluklara 
olan uzaklı ı, ba ta dinsel olmayan bu ayrılı ın dinsel bir 
kisveye girdikten sonra daha da kuvvetlenmesini sa ladı.

Ki ili in geli me katlan bakımından konu  slâmî bir çer 
çeve içinde ele alındı ı zaman, giri kenli in geli mesi bunalı 
mını  artlıyacak özel bir  slâmî etki oldu u da  üphelidir. 
Çocu un, etrafındaki medeniyetin teknolojik yönlerini ke  
fetmesi sorununa gelince,  slâmda teknolojinin dinle birlikte 
yürütülmesi çocu un kar ısına din’i bir daha çıkarmaktadır. 
Bilhassa esnafa çırak olan bir çocu un meslekî hareketleri 
nin ço unda  slâmî bir anlam olacaktır.

 slâmi etkilerin en çok görüldü ü yerlerden biri, e itim 
dir. E itimin amacı çocu u iyi bir Müslüman olarak yeti tir 
mek oldu u derecede din yapısı bir daha do rulanacaktır. 
Di er taraftan e itimin doktriner niteli i otorite yapısını pe 
ki tiriri bir yönde çalı tı ı derecede,  slâmın otoriteye daya 
nan yönünü kuvvetlendirecektir.

Bizim için en önemli olan nokta, identite-kimlik krizinin 
 slâmi bir toplumda nasıl halledilece idir. Burada, Gazza- 
li’den33 Ziya Gökalp’e34 kadar birçok tanınmı   slâm simala-

33 Gazzali için bkz. W . Montgomery Watt, The Faith and Practice of A -KhazâH 
(London, Ailen and Unwin, 1953), s. 11.

34 Uriel Heyd, Foundations ofTurkish Nationalism  (London, Luzac, 1949) s. 25.
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rmın geçirmi  oldukları ergenlik bunalımlarından konunun 
 slâm toplumu içinde de çözülmesi gereken önemli bir a ama 
oldu unu anlıyoruz. Genellikle bu bunalımların aldı ı  ekil 
bir "iman tazeleme" bunalımıdır. Daha önce üzerinde durdu 
 umuz  slâm toplumunun "ideolojik" nitelikleri bakımından 
bunu kolaylıkla anlayabiliriz. Bir taraftan  slâm, bir hayat 
tarzı oldu u derecede çocu un kimlik sorununun çözülmesi 
ne yardım etmi tir. Çocu un ülküsü, etrafındakilere benzer, 
onlar gibi inançlı ve onlar gibi zamanını geçiren iyi bir Müs 
lüman olmaktır.

Di er taraftan, ergenlik ça ına varmı  genç için toplumla 
bütünle mek sorunu,  slâmî inancı hangi kalıpları ile kabul 
edece i konusuna indirgenmi tir. Önceleri kendisine ö reti 
len oldukça basit, tümcü  slâmî inancın, aslında, çok çapra 
 ık meseleler ortaya çıkardı ını anladı ı anda, bu sorun ör- 
taya çıkmaktadır. Kimlik bunalımını çözemeyenler, selâme 
ti,  slâmîyetin kendisine sa ladı ı, alternatif imkânlarda ya 
ni, gene dinî gruplarda, tarikatlarda veya onlara benzer din 
sel topluluklarda arayacaktır.

Ba kaları ile olan ili kilerindeki sorunu çözmeye gelince, 
burada ümmet yapısının çok etkili olması muhtemeldir.  s 
lâm toplumunda tesbit edilen insanlar arası birincil ve duy 
gusal ili kilerin önemi, ümmet yapısından gelen emirlerle 
desteklenir. Konukseverlik, e  dostla iyi geçinme, dinsel bay 
ramlarda ba kalarının yaptıkları kötülükleri ba ı lama, sert 
ili kiler kurmamaya çalı mak, bütün bunlar,  slâmî inancın 
tam anlamıyla ideolojik yönünü olu turan ümmet hissinin 
telkin etti i hareketlerdir:

"Ve dahi ol resul ettikim ya ukbe hiçbir kimsenin ima 
nı do ru olmaz ta dili do ru olmayınca, dedi. Pes  ol 
ki iler kim dilini zaptetmeyüp salma koyuverdi, onun 
ne dini kalır ne ahireti kalır, hep harab olur, gider. Zi-
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ra, onun dilinden Müslümanlar incinir. Hususa kim- 
konu kom u incinmesi ola. Zira, bu kom u incitmek 
ulu günahtır. Haktealâ Resulüne ısmarladı, ümmetine 
eyit ya Muhammed! Kom uları ile ho  dirilsinler dedi 
ve kom ularına ho  ikram eylesünler dedi."35

 slâm toplumunun "yaratıcı" olma  orunun a etkisi, bu 
toplumun geleneksel bir  ktisadî yapıya sahip olmasına çok 
ba lıdır.  ehirlerde hakikî bir kapitalizme geçilemeyi , 
imalâtta sınırlı bir arzın bulunması ve bunun beraberinde 
getirdi i hisbe36 görü ü, insanların meslek hayatlarında ge 
ni li ine de il derinli ine çaba sarfetmeleri ile sonuçlanır. 
Bir insanın yaratıcılı ı, içinde çalı tı ı kurumun büyüklü 
 ünü arttırmakla de il, yirmi yıl çalı tı ı bir cildin tezyina 
tında belli olur.

 slâm toplumunda yaratıcı olmanın bir di er yolu da ga 

zadır.   te bu sahada geni li ine yaratıcı olmak mümkündür. 
 slâm âleminin sınırlarını geni letmek, talanla zenginlikleri 
ni arttırmak: Bu tip faaliyet, insana, hem Allah’ın yolunda 
yürümenin vicdanî ferahlı ını ba ı layacak ve hem de yeryü 
zünde kendisine maddî bir kar ılık sa layacaktır. Böylece, 
gazi olmak  slâm toplumlarmda ba tan itibaren heves edilen 
bir a amadır. Gerek ki iyi toplumun dar  ktisadî çerçevele 
rinden çıkarması, gerek üstün bir  slâmî ba an temsil etme 
si bakımından  slâmî toplumda yaratıcı olmanın en ba arılı 
 ekli gazi olmaktır.37 Kahramanlık menkibelerinin halkımız 
arasında bugünkü yaygınlı ı gazili in hem  slâmiyetin ilk

35 Eşrefoğlu Abdullah, Müzekkî-ün-nüfus’dan, Mehm ed Ali Aynî, Türk Ahlâkçıları 
( stanbul, 1939) s. 65. Bunun Maniheizm’e giden kökleri için bkz. W . Barthold - 
Fuad Köprülü,  slâm Medeniyeti Tarihi (Ankara, Türk Tarih Kurumu, 1963), s. 89 
v.d. '

36 Bkz. Hisba, E. /.„
37 Bkz. Khâzi E. /., (2. Bas.) II,,1043 ve Ghazw, Ibid., II, 1055.
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asırlarında ve hem de Osmanlı toplumunun kurulu undan 
sonraki önemini yansıtmaktadır.

 slâmiyette ki isel bunalımların herbirinin çözülmesi, in 
sanın yalnız toplumla olan ili kilerini düzenlemesini de il 
aynı zamanda ilâhî varlıklarla olan ili kilerini de bir düzene 
koymasını sa lar. Bütün bunlar olurken, ki i aynı zamanda 
ümmete lâyık bir kimse oldu unu.da göstermi tir.  slâmiye- 
tin bu özelli inden sözeden ki ilerin38 " slâmiyette mühim 
olan ortodoksi de il, ortopraksidir (do ru hareket)" sözünden 
kasıtları budur. Toplumun ortaya koydu u yapı ile bütünle  
mek, kendili inden, aynı anda bir dinî ba arı kazanmak an 
lamını almaktadır.

Ba arı ile~ilgili önemli bir nokta, bunun genellikle kolek 
tif ba an olarak kavramla tırıldı ı ve bu  artlar altında or 
taya çıktı ıdır. Kahramanlar bile, ümmetten ayrılmadıkları 
için kahraman olabiliyorlar.  slâmiyet tarihinde bunun böyle 
olmu  oldu unu gösteren önemli i aretler de vardır.  slâmm 
dördüncü, be inci ve altıncı asırlarındaki "Rönesansı"39 bazı 
bilimadamlannca bu kolektif çalı ma  ekillerinin o sırada 
çok iyi bir  ekilde i lemi  olmasına ba lanır. Bugün  slâmî 
toplumlarda fertçili e kar ı takınılan tavır, çok derin katlar 
da ya amaya devam etmektedir. Cemal Abdülnasır’ın  slâmî 
sosyalizminin kökleri burada aranmalıdır.40

Kısaca din,  slâm toplumlannda bir toplum normu dü 
zenleyicisi olarak i ledi i derecede ki ili in olu umunda da 
önemli bir rol oynamakta, Batı’ya nisbette birçok ilâve kat 
larda ek ideolojik fonksiyonlar görmektedir.

38 G. E. von Grünebaum, Modern  slam: The Search for Cultural Identity, (Berkeley 
ve Los Angeles, University of California Press, 1962), s. 43.

39 Bkz. Gibb, "An Interpretation" s. 18.
40 Bunun böyle olduğunun Nâsır tarafından ifadesi için bkz. Leonard Binder, The 

Ideological Revolution in the Middle East (New York, London, Sydney, John 
VV ley, 1964), s. 222-223.
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Gazâ

Max Weber,  slâm dininin bir üst tabaka için talan imkânla 
rı veren bir yapı oldu unu iddia etmi tir.  slâmiyetin amaç 
larını böylece tanımlamak meseleyi belki de biraz fazla ba 
sitle tirmektir. Fakat herhalde cihad  slâmiyetin ba ından 
beri  slâm toplumunun önemli bir yönünü te kil etmi tir.  s 
lâmiyet u runa sava mak,  slâmî toplumlarda çok yüksek 
sayılan de erler arasında ba ta gelmektedir. Bunun bir yö 
nü, muhtemelen kabile içinde,  ktisadî kaynakların geçim 
sa layacak düzeyde olmamasıdır.

Ghazw, gazâmn kökü, Arap kabilelerinin mahallî talan 
faaliyetlerine verilen addır. Gazi, bu bakımdan bir kabile ge 
çim vasıtasını  slâm devleti kurulduktan birkaç yüzyıl sonra 
sürdürmü  olan bir kimsedir. Osmanlı  mparatorlu u, bil 
hassa bu gibi, harpten ba ka bir geçi  vasıtası olmayan as 
ker kümelerinin akıllıca kullanılmasından do an bir yapı 
dır.41 Wittek’in belirtti i gibi kurulu  devrinde Osmanlı  slâ- 
mırim her yönü gazâ ideolojisi ile girift bir haldedir. Seyit 
Battal Gazi, böylece Araplardan Türklere intikal eden bir 
kahraman haline gelmi tir.

Mehmet Kaplan’m göstermi  oldu u gibi,42 Osmanlı  m 
paratorlu u’nun kurulu u sırasında halk arasında ra bette 
olan ki i Alp tipidir. Bunun A ık Pa a’daki do rulamasını da 
bulmak mümkündür.

41 VVittek, The Rise o f the Ottoman Empire (London, 1938), Passim.
42 Bkz. Mehmet Kaplan, " ki Destan ve iki  nsan Tipi",  .Ü .E .F .T .D .E .D ., IV, 

(1950-1952), s. 399-417. ,
Mehmet Kaplan, her ne kadar daha sonra Alp tipinin önemini kaybettiğinden 

bahsediyorsa da bunun üst tabakalar için geçerli olduğunu söylüyor. Büyük 
ihtimalle; ve bugün bildiklerimizden, halkın alt tabakalarında bu böyle olmamıştır.

91



"Ki i Alp olmaklı a âlet gerek  

Evvetli  ol kim ola muhkem yürek" 43

ve Alp’li in esas noktasını belirten kılıç hakkındaki  u dört 
lüsü:

"Oldur Alpın altunu ve incisi 

Kılıç üzere and anın için içilür 

Pes Kılıçtır ulu âlet Alplara 

Kılıç için mal verirler Alplara" 44

Hacı Hüseyin o lu Ebulfadıl Musa, Münebbih-Ür-Raki- 

din’inde meseleyi, hiçbir  üpheye mahâl bırakmayacak  ekil 
de açıklıyor: "El her  eyden evvel kılıç sallamak, ok atmak ve 
çomak urmak ve ne kadar harb âletleri varsa onları ele ala 
rak kullanmak için yaratılmı tır."45

Bugünkü Türkiye’nin alt katında gazâ ideolojisinin önemi 
ni muhafaza etti ini basit bir misalle anlatmak mümkündür.

1969 yılı Ocak ayında Beyazıt Camii avlusunda kitap sa 
tan i portacılardan birinden en çok sattı ı 4 eser istendi i 
zaman verdi i kitapçıklar  unlardı: Mızraklı  lmihal, Seyit 

Battal Gazi, Ebû Müslim Horasani ve Kan Kalesi. 1969 yılı 
kı  aylarında Tercüman gazetesinde çıkan iki romanın adı 
Battal Gazinin O lu ve Ebû Müslim Horasani idi.

Sovyet Rusya’da, 1950’ye kadar Azerbaycan okullarında 
Dede Korkut hikâyeleri okutulurken, 1951’de "ya macı 
harplerin" ve "pan Türkist milliyetçili in" dünya görü ünü 
devam ettiren bir eser oldu unun ilâh edilmesi ve yasak 
edilmesi gazâ’nın ideolojik fonksiyonunun ne kadar süreli

43 Mehmed Ali Aynî, Türk Ahlâkçıları, ( stanbul, 1939), s. 16. '
44 Ibid., s. 18. '
45 Ibid., s. 48. . ' •
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oldu unu ve hangi eserlerle sürdürüldü ünü çok açık bir  e 
kilde gösteriyor.46 ,

 slâmiyetin bütün özelliklerini, yani:
a) Toplumun genel hatlarını tanımlayıcı,
b) Talimat ve yön verici (normatif),
c)  deolojik ve kültürel anlamları topluma maledici,
d) Ki inin korunmasını sa layıcı,
e)  kincil yapıların yoklu unda toplumsal seyyaliyet sa  

layıcı fonksiyonlarının nasıl elde edildi ini, tarikatların oy 
nadıkları rolde görebiliriz. Bu itibarla tarikatların  slâmî 
toplumsal yapıda ne kadar anlamlı bir rolleri oldu u da an 
la ılabilir.

Daha' önce belirtildi i gibi,  slâm toplumundan sıyrılabil- 
menin bir tek yolu vardır: O da alternatif bir  slâmî toplum 
kurmaktır. Sufîlik, bunun yollarından biri olmu tur. Bunu 
Türklerin  slâm medeniyeti üzerindeki etkilerinden önceki 
ve sonraki  ekilleri için de söyleyebiliriz:

Sufîlik alternatif bir  slâm alemi olarak resmî  slâmın 
"negatifi olarak onunla yanyana ve içiçe ya amı tır.47

 slâmın bir toplum yapısı olarak özelliklerini be enme 
yenlerin bir alternatif olarak sufîli i kullanmaları ilk defa 
bir millî duygu meselesi dolayısıyla ortaya çıkmı tır.  slâmî 
Arapçılı m üstünlü ü olarak kabul eden sonradan  slâma 
geçme milletler,  slâmiyetin bu gedi ini bir protesto olarak

46 Bkz. Barthold-Köprülü,  slâm Medeniyeti, s. 205.
47 Türklerden önceki şekiller için bkz. Gibb ve Bovven, Islamic Society and the 

West, cilt, i: Islamic Society in the Eighteenth C entury ,Böl. II, s. 71 v.d. sonraki 
şekiller için bkz. Bektashiyya, Encyclcpaedia of  slam, I, (2) 1161-62; "Ghazi" E.
I. II (2), 1043; "Djihad", E. I. II (2) 538; F. Babinger, "Der  slam in Kleinasieri", 
Zeitschrift der Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft 76 (1922), 126-152;

' H. J. Kissling, "The Role of the Dervish Orders in the Ottoman Empire", in 
Studies in  slamic Cultural History der. G. E. von Grünebaum, American  
Anthropologist Mem oir No. 76  (1954); K. Birge, The Bektashi Order of 
■ Dervishes (London, 1937); Gibb ve Bovven, Islamic Society Cilt i, kısım II, s. 

179-206.
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kullanmı lardır.48  slâm  ran’a geldi i zaman, idareciler bir 
dereceye kadar  slâmm Arapların üstünlü ünü sa layan bir 
yapı (Construct) olarak çalı masını kabul etmi ler fakat alt 
tabakalar  slâmm bu anlayı ına kar ı tepki göstermi lerdir. 
Bu tepkileri,  iili in a ırı  ekillerini veya Haricili i kabul et 
melerinde gözükmü tür.

Tarikatlar

Böylece  slâmiyet yayıldıkça onun muhtelif  ekillerine tama 
men uymayanlar bu uyumsuzluklarının cevabını ortodoks  s 
lâm dı ında ki inin ve grupların yorumuna açık olan gizem 
cilikte (mistisizm) ve onun örgütlenmi   ekli olan Sufîlikte 
bulmu lardır.  slâmın kendi içinde kar ıla tı ı ilk önemli 
ba kaldırma, "Karmatî'lerin isyanı, böylece dinsel bir görü 
nü le ortaya çıkmı tır. Sufıli in kendi içinde kurumla ması 
ise tarikatların kurulmasına yol açmı tır.

Orta Asya Türkleri  slâmiyete geçtikleri sıralarda  slâ- 
miyetin, kendi göçebe yapılarına uymayan özelliklerini ko 
layca kabul etmediler. Bilhassa kadm-erkek ayrılı ı,  arap 
yasa ı gibi normlar kendilerince kolay benimsenmedi.49 Orta 
Asya’dan  amanlıkla kan ık gelen inançlara en yakını "sufı- 
lik"tı.50  slâmiyetle geleneksel Türk yapısı arasındaki bu 
uyumsuzluk, Türkler  ehirlere yerle tikten sonra kurumla  
mı  bir  ekil aldı. Bir taraftan  ehirdeki seçkinler  slâmî ol 
du u gibi kabul ederken,  ehir medeniyetinin dı ında kalan 
Türkmen a iretleri ve bir dereceye kadar seçkinlerden olma 
yanlar  slâmm heterodoks, sufı  eklini tercih ettiler.

48 Bu bölümde sufîlik ve tarikatlar hakkındaki bilgiler Gibb'e dayanmaktadır. Bkz. 
Islamic Society a n d  the West, 1,11, s. 71 v.d.

49 Bkz. Barthold-Köprülü,  slâm M edeniyeti..., s. 1 8 7 ,1 9 2 .
50 Bkz. Fuat Köprülü, InHuence du Cham anism e turco-mongol sur les orders 

mystiques musulmans ( stanbul, 1929). '
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Osmanlı  mparatorlu u’nun kurulu  devirleri,  slâmm 
heterodoks  eklini kabul edenlerle sünnî  slâmî her tarafta 
hükümran kılmak isteyenler arasındaki çeki melerin tarihi 
dir bir bakıma. Ahmet Refik, bize vermi  oldu u vesikalarla 
bu çeki menin daha sonra da devam etmi  oldu unu göster 
mi tir.51

Daha önce  slâm âleminde oldu u gibi, Osmanlı  mpara- 
torlu u’nda da zamanla sufîlik kurumla tı.  mparatorlu un 
kurulu undan sonra geçeıi yıllar,  slâmın bu iki görüntüsü 
nün, sünnî  slâmiyetin ve kurumla mı  sufıli in bir mütare 
ke yaptıkları devirdir. Böylece Osmanlı  mparatorlu u’nda 
her iki kurum, birbiri ile girift olarak, toplum üzerinde etkili
olmu tur. Bir taraftan resmî dini yayanlar  slâmın sünnî gö-' \ .

rüntüsünü daha ince bir  ekle getirirken, di er taraftan top 
lumun muhtelif katlarındaki kurulu ların tarikatlarla ili ki 
leri resmî bir  ekil almı tır. Yeniçeriler, esnaf kurulu ları, 
belirli tarikatlara ba lıdır.

Di er taraftan tarikatlar resmî kurulu larla bir ba lantı 
sa ladıkları oranda bir sosyal seyyaliyet kanalı fonksiyonu 
görmü lerdir.

 ki kurum arasında i birli i, ikisinin de me ru devlet me 
kanizmasının bir parçası olarak i  görmesinde belirdi. Devle 
tin din ve kültürünü halk kültürüne ba layan bu a , Gibb’e 
göre imparatorlu un en önemli yapısal peki tiricisi olmu  
tur. Böylece bir zamanlar devlet dı ında örgütlenmelerinden 
korkulan esnaf te ekkülleri gibi te ekküller de devlet yapısı 
nın içine girmi tir. Burada dikkate de er nokta, dinsel bir 
kurulu un üzerinde kontrol kurmak yolu ile devlet dı ında 
yapısal nitelik kazanmaya e ilimli unsurların böylece kont 
rol altına alınmı  olmalarıydı.

 imdiye kadar mezheplerin toplumsal yapı yerine geçen

51 Ahmet Refik, On Altıncı Asırda Rafızîlik ve Bektaşîlik ( stanbul, Ahmet Halit, 1932).
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özelliklerini, devlet dı ı akımların  ekillendirilmesi açısın 
dan ele almı tık. Bunun yanında tarikatların en a a ı üç ek 
fonksiyonu olmu tur: Tarikatlar bir e itim merkezi olarak 
resmî ulemanın verdikleri dünya görü ünden farklı bir görü 
 ün sa lanmasını mümkün kılmı lardır. Basit halk tabaka 
larının ümeraya ve kapıkullarma kar ı direnmelerini sa la 
mı lar ve toplumsal seyyaliyete set çekildi i zaman, bunu 
sa layıcı bir rol oynamı lardır.

Tarikatların, resmî ulemanın kuru, do ru yoldan ayrıl 
mayan, kılı kırk yararak sonuçlara varan ö retilerinden ay 
rıldıkları, onlara cazip  ekiller verdikleri bilinen bir özellik 
tir. Edebiyat, san’at, gizemcilik, bedii ihtiyaçların büyük bir 
kısmı tarikatlar tarafından kar ılanmı tır. Bilim, dünyanın 
çalı malarına kar ı ilgi, insan i leri hakkında merak, bu 
merkezlerde beslenmi tir. Bu e ilimlerin geli ememesini, 
daha-çok Ulemayı rusum’ün bu gibi faaliyetlere zaman za 
man yönelttikleri ele tirilere ve kontrole alma faaliyetlerine 
ba layabiliriz. .

Bilhassa halk arasında tarikat yapısıyla birlikte dinsel 
kültüre paralel olan heterodoks bir kültür geli mi tir. Halk 
arasında Osmanlı devlet sınıfının  ranlıla mı  edebiyatının 
yerine  lâhiler ra bet bulmu ,Yunus Emre ona en yakın ya 
zar tipi olmu tur.52

Bu arada, Köprülü halk edebiyatındaki heterodoks etki 
lerin belirli bir dünya görü ünü devam ettirecek bir ideoloji 
olarak nasıl çalı tı ını, Yesevî ile ilgili anlatılarında göster 
mi tir.

"Bugün Dîvân-ı Hikmet nüshalarındaki manzumeler 
den hiçbiri Ahmet Yesevî’ye ait olmasa bile,  urası mu- 
hakkaktir ki, bu büyük sufî, halk edebiyatı  ekilleri ile

52 Bkz. A. Gölpınarlı, Yunus Em re  ( stanbul, 1936). -

96



Türkçe hikmefler yazmı  ve ondan sonra, yesevî  airle 
ri arasında bu yolda manzumeler yazmak mukaddes 
bir an’ane olmu tur. Bu bakımdan, yesevî’ye ait olma 
makla beraber, tabii, dil bakımından de il, fakat  ekil 
ve ruh itibariyle, onların asıl Yesevî’ye ait olanlardan 
farksız olaca ına hükmedebiliriz; çünkü Yesevî muak 
kiplerinin, ondan asırlarca sonra bile, aynı  ekil ve 
edâda, aynı ruh ile aynı tarzda hikmetler yazdı ını, ta 
rihi ve edebî vesikalar sâyesinde, kat’i olarak biliyo 
ruz. Esasen bunu yalnız Yesevî muakkiplerine has bir 
 ey sanmamalıdır. Umumiyetle, sufiyane halk edebi 
yatında bu "de i mezlik" asırlarca devam etmi tir."53

Halk edebiyatına kar ı resmî çevrelerin gösterdi i istina, 
muhtemelen bunun beraberinde belki gene bir ayrılma e ili 
mi getirece i  üphesine dayanmı tır. Fakat aslında bürokra 
tik üst tabakaların tutumu ve resmî kültürle halk kültürü 
arasında bir uçurum yaratmaları, pek tabiî ki bu e ilimi 
azaltaca ına arttırmı tır. Bunun en ilginç tarafı devlet 
adamlarının kendilerinin de zaman zaman tarikatlara men 
sup olmalarıdır.

Anadolu’da revaçta olan evliyalara tapma, böylece sufî- 
likle birle ti ve sokaktaki adamın, Anadolu’nun, kültürü ha 
line geldi. Bu inancın önemli özelliklerinden biri dünya ni 
metlerinden uzak kalma ideolojisiydi.

Tarikatların oldukça otoriter, kendini  eyhin manevî nü 
fuzuna teslim etme  eklinde beliren ö retilerinin halka inti 
kal eden bu nisbeten iptidaî  ekli, halk ile tarikat inanç ve 
dinsel davranı ları arasında tam bir mutabakat olmadı ını 
hatırlatıyor. Bizim buradaki amaçlarımız için en önemli 
olan, tarikatların etkileriyle  ekillenen fakat tam bir tarikat

53 Barthold-Köprülü, Islâm Medeniyeti, s. 196.

97



anlayı ı yansıtmayan halk dinsel davranı larını tespit et 
mektir.

Celâli isyanları adını verdi imiz ve Osmanlı  mparator 
lu unun 17. yüzyılda altını üstüne getirmi  olan hareketler, 
Anadolu’da resmî Ulemanın dı ındaki bir zümrenin halk 
arasında prestij sa lamasının ikinci bir halkasını te kil edi 
yor. Ba langıçta talebe-i ulûm arasında memnuniyetsizlik 
ten do an ilk ayaklanmalar, köylüyü pek memnun edecek 
tipte de ildi, fakat o zamanlar bile bu ayaklanmaların baskı 
cı bürokrasi aleyhinde ve bu itibarla basit halk tabakalarının 
duygularını dile getiren bir  ekilde cereyan etti i anla ılıyor:

"Talebe-i ulûm, o zamanki cemiyetin aydınları oldukla 
rı ölçüde, isyanları da, az çok fikrî bir esasa, bugünkü 
deyimle, zayıf da olsa belli bir ortak gayeye dayanır. 
Daha olayın ilk yıllarından itibaren, her medrese tale 
besinde kuvvetli bir suhtelik ruhu vardı.  lmiye men 
suplan hariç kalmak üzere, umumiyetle ehl-i örf ve 
bütün kapukulları kendilerinin en nefretli dü manı 
idiler. Bu noktada, suhteler Anadolu Âyanı ve kadılar 
la birle tiklerinden, ayaklanmaları milli aristokrat ru 
hun bir ifadesi halini aldı. Aynı  çtimaî yıkımın felâ 
ketleri oldukları halde, levend ve sekbanlarla talebe-i 
ulûmun birbirleriyle etkili bir  ekilde birle emeyi leri- 
nin sebebi bu olsa gerektir. Karayazıcı ile yeni bir dev 
reye giren Celâlî isyanları zamanında, pek kabarık le- 
vend dalgalarına kar ı, suhtelerin, halk ile birle erek, 
 ehirlerin savunulmasında çabalı bir rol oynamaları 
da aynı fikirle izah olunabilir."54

54 Mustafa Akdağ, Celâli  syanları, 1550-1603. (Ankara, Ankara Üniversitesi 
Basımevi 1963), s. 123.
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Suhteler ikinci bir devrede köy halkını Celâli ba bu ları 
nın talanına kar ı koruyan milis kuvvetlerinin ba ında bu 
lunmu lar ve böylece, bilhassa köy halkı için, birinci derece 
de önemli bir rol oynamı lardır.55 Genel olarak Celâli isyan 
larının sonucu, halkı soyma faaliyetlerine katılan ümera ve 
kapukullarından halkın nefret etmesi, di er taraftan halkın 
kendi katında olan Ulemaya kar ı her zamankinden büyük 
bir yakınlık duymaya ba laması olmu tur.

Osmanlı  mparatorlu u, ba langıçta  slâm imparatorluk 
larından tevarüs etti i toplumsal seyyaliyet’le ortaya çıkmı  
tır. Üst tabakalara geçi te her ne kadar; devlet hizmetini 
görmü  aileler tercih ediliyor idiyse de, sipahilik halkın ya a 
ma düzeyine nisbetle pek o kadar aristokratça.bir hayat sa 
yılamazdı. Sipahi sistemi ortadan kalktı ı, iltizamın muhte 
lif  ekillerine gidildi i zaman, devlet mansıp ve iltizamları 
nın birbirine kenetlenmi  fonksiyonları alt tabakalardan ge 
lenlerin yükselmesine mani olmaya ba ladı. Bu  artlar için 
de, üst tabakalara tırmanabilmenin yollarından biri tarikat 
a ının devlet içindeki temaslarından faydalanmak olmu tur.

Fakat tarikatların uzun vadedeki tesirlerinin en önemli 
sinin Osmanlı  mparatorlu u’nun batı ıyla ortaya çıktı ını 
söyleyebiliriz. Bu tesir, Gibb’in i aret etti i gibi,tevekküldür. 
Gizemcili in insanları bu dünyanın ötesinde i aretler arama 
ya sevkeden e ilimi, Osmanlı  mparatorlu u’nun gerilemesi 
ni " lâhların gazabı"na ba lamayı mümkün kılmı tır. Bu açı-

55 "Kadıların arkasından yürüyen halk, taraf taraf, Hükümete müracaat ederek, 
ehl-i örfün devriye bölüklerine karşı köylerini ve kasabalarını kendileri korumak 
yetkisini talep ettiler. Belki padişahın kendi icadı olarak, yahut, muhasiplerinin 
teşvikiyle, reayanın bu yoldaki isteği kabul olunarak, devre çıkan ehl-i örfe karşı 
köylerini ve kasabalarını silahla korumaları hususunda bazı bölge ahalisine izin 
verildi. Bu hai, her tarafta halkın aynı yetkiyi kendilerine de istemelerine sebep 
olduğundan, nihayet, "Adalet fermam’ namı ile meşhur olmuş bir ferman bütün 
vilayetlere dağıtılmak suretiyle, ehl-i örf, reaya karşısında, resmen altoldu". Ibid., 
s. 150-151.
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dan denebilir ki "kapalı" ve Devlet yapısına yakın olan  ekille 
ri geleneklerinde olan tarikatlar nisbî serbestlikten faydala 
narak Batı’ya gözlerini çevirebilmi ler fakat halk katlarındaki 
gizemcili in tamamen tersine bir yönelimleri olmu tur. Halk 
katlarında tarikatların ve sufili in, daha az entelektüel, daha 
somut  eklinin etkisi Osmanlı  mparatorlu u’nun  lâhi bir ga- 
zab dolayısıyla battı ı fikriyle sonuçlanmı tır,56 Bu batı  gaip 
ten gelen bir i aretti. Oysa, bu gibi i aretlerin bâtıl itikatlar 
te kil etti ini anlatan ve resmî sünn! çevrelerin görü lerinin 
esnekli ini yansıtan Kâtip Çelebi’de, Osmanlı  mparatorlu 
 u’nun batı ını de erlendirmekte çok daha gerçekçi bir tutum 
görüyoruz.57 Devlet i lerinin içinde bulunmaları, memur ola 
rak olayları izlemeleri onların arasında bu yorumlan kolay- 
la tınyordu. Bu açıdan, Patrona, Kabakçı isyanlan, tarikat 

/  ö retisine yakın, fakat de i ik  eklini benimseyen halk katla 
rının gerilemeyi anlayamamalannm ve Allah’ın bir gazabı 
olarak de erlendirmelerinin sonucu olarak yorumlanabilir.

Halkın  slâmî, ideolojik gözlükleri, kendilerinin gerileme 
mizi çok özel bir  ekilde yorumlamalanna yol açmı tır. Yu- 
kardaki görü  açısı bugün bile halk arasmda've özellikle 6-7 
Eylül olaylannda rastlanan "gerici" tutum ve buna benzer 
olaylan anlamamız bakımından bir ipucu temin etmektedir. 
Çok muhtemeldir ki, halk inançlarının sufîli e ve tarikatlara 
en yakın olan bölümlerinde en çok bu tip olaylara rastlana 
caktır. Bu itibarla Rubilay olayının Nak ibendiler tarafın 
dan yapılmı  olması bir rastlantı de ildir.58

Genellikle son otuz yılda tarikatlann resmen ortadan 
kalkmasıyla, Türkiye’de  ekillenmemi  bir tarikatçılık halk

ss Bu somutluk için bkz. Hilmi Ziya Ülken, "Kâtip Çelebi ve Fikir Hayatımız’ , Kâtip 
Çelebi: Hayatı ve Eserleri Hakkında  ncelemeler, (Ankara, Türk Tarih Kurumu 
Basımevi, 1957), s. 177-193, buradaki hususlar, s. 184.

57 Ibid., -
58 Bkz. Gotthard Jöschke, Der  slam in derNeuen Ti)rkei(Leiderı, Briil, 1951), s. 59.
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kitlelerinin birçok yerde inançlarının temeli olarak bir fonk 
siyon görmeye ba lamı tır. Bu  ekillenme hakkında Osmanlı 
 mparatorlu u hakkında bildiklerimize nisbette elimizde çok 
daha az bilgi vardır. Fakat modem Türkiye’de halk katların 
da dinin etkisini inceledi imiz zaman, konuyu bu açıdan ele 
almamız gerekti ine  üphe yoktur.

Dinin yukarda saymı  oldu umuz bütün fonksiyonlarının 
yanında ezelden beri  slâm toplumlannda mevcut olmu  
olan ikili ayınmla ilgili bir yönü mevcuttur. Tarikatlann, te 

 ekkül olarak Osmanlı toplumunda birçok bakımlardan bir 
sı ınak olduklarını görmü tük. Bunun yanında,  slâmiyetin 
sembol olarak, bu konuda bir fonksiyon gördü ünü kolayca 
anlayabiliriz. Ümmetin, bir davranı  kümesi olarak  slâmda 
ne kadar önemli bir fonksiyon gördü ünü ete almı tık. Üm 
met fikrinin insanlan birle tirici fonksiyonunun  slâmda bir 
de daha soyut bir yönü mevcuttur: Allah, bütün toplum ay- 
nntılarmm üzerinde, onlann ötesinde bir varlıktır.  nsanlar, 
camiye gelip beraberce namaz kıldıkları vakit üzerlerinden 
emir, kul, fakir, zengin, kisvesini atarlar ve Allah kar ısına 
aynı katta çıkarlar.  slâmiyette dinî merasimlerin ço unlu 
 unda bu özellik do rulanır. Bunlar, aslında, insanlararası 
farklılıklan kapatıcı törenlerdir.  slâm bilginlerinin bize an- 
lattıklanndan sınıf, ırk ve millet ayrılıklannı kapatmanın, 
herkesi Allah’ın önünde e it kılmanın  slâmiyetin en kapsa 
yıcı bir inancı oldu unu anlıyoruz. Aynı duygunun bir di er 
yönü, ümmetin kayna mı , farklan olmayan bir kitle oldu u 
ideolojisidir. Bu açıdan, Türklerin imtiyazsız sınıfsız kayna  
mı  bir toplum olduklan  eklindeki Cumhuriyet inançlarını 
 slâmm ideolojik niteliklerine ba lamak mümkündür.

Son zamanlarda  zmir  ehrinin geli mesi üzerinde yaptı 
 ımız bir ara tırmada muhtelif ara tırmacılarımızın sorula- 
nna verilen cevaplarda çok belirgin bir cevap türü ite kar ı 
la tık. Buna "karde  kavgasını kaldırma arzusu, birlik yöne 
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limi" diyebiliriz. Deneklerimizin birço u, politikaya kar ı bir 
tavır aldıkları zaman, politikayı "ayırıcı" bir faktör saydıkla 
rı için yeriyorlardı. Bunu, Osmanlı  mparatorlu unda "ni- 
fak"a kar ı alman tutumla birle tirmek mümkündür.  üphe 
siz, Osmanlıların fitneye kar ı gösterdikleri nefret uzun za 
man  mparatorlu un iç bünyesini sarsmı  olan iç harplere ve 
ayaklanmalara ba lanabilir. Fakat,, bunun ötesinde ümmet 
yapısının ideal i leyi ine ve bununla ba ıntılı olan bölünme- 
lerüstü bir ilâhın mevcudiyetine ba lanabilece i açıktır. Bir 
le tirici bir ideolojinin tartı maya çok iyi bir gözle bakmama 
sını Cumhuriyetin tek parti devrinde dahi bulabiliriz. Tek 
parti devrinde, partinin eylemini açık olarak tartı mak iste 
yen kimselere "karı tırıcı" dendi i zaman, bunun çok samimî, 
toplumun bir bütün oldu u fikrine ve bölünmesinin "haram" 
oldu u dü üncesine giden bir yönü vardı. Böylece, ideolojile 
rin, gizlece, Hegel’in üzerinde durdu u gibi, nasıl onlardan 
uzakla mak isteyenlere bir tuzak kurduklarını görüyoruz.

Aynı etkiyi bütün birle tirici ve her  eyi kapsayıcı sis 
temlerde görmek mümkündür. Rusya’daki komünist rejimin 
birle tiricili i Berdyaev’in de göstermi  oldu u üzere, daha 
önce ortodokslu un birlik özlemlerine ba lanabilir. Türkiye 
Cumhuriyeti’nin Osmanlı  mparatorlu u ile olan ili kisi de 
bu türdendir.

Dinin beraberinde getirdi i bir di er fark kapatıcısı Müs 
lüman püritanizmidir.  slâm hikâyelerinde  ehir üst tabaka 
sının e lencelerinin anlatılmasında buruk bir his vardır. Alt 
tabakalar bu ya ama tarzına gıpta ederler. Fakat israfın ve 
e lencenin kötü bir yönelim oldu u da en geçerli inançlardan 
biridir. Sefahata dalmı  olanlar er-geç cezalarım bulacaklar 
dır. Ba kent esnafı arasında ve ba kent dı ında küçük  ehir 
lerde oturanlar arasında yaygın olan bu püritanizmin özel 
 ekillerinden biri, mahallelinin orada oturanların ahlâkına 
nezaret etmesidir. Böylece ümmet yapısı bir kat daha peki -
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tirilmektedir. Aynı inancın bir alt bölümü kadın erkek ili ki 
lerine ümmetin nezaret etmesi zorunlulu udur. Patrona Is- 
yam, Kabakçı  syanı gibi önemli ba kaldırma hareketlerinde 
bu temaların tekrar tekrar ortaya çıkması, herhalde bir rast 
lantı de ildir. Bunun belirtilerini bugün dahi Türkiye’de ko 
layca izlememiz mümkün olmaktadır. Daha birkaç ay önce 
Konya’da ortaya çıkan bir arbedede ileri sürülen ana ideolo 
jik temalardan biri bu inançtı.

Karizma

H.A.R. Gibb, sonradan bir  slâm klâsi i haline gelen bir ma 
kalesinde, halifeli in hakiki me ruiyet dayana ının, Maver- 
di’nin göstermi  oldu u  artlardan çok daha basit oldu unu 
anlatmı tır.59 Ona göre, Maverdi’nin halifeler için ileri sür 
dü ü hasletler listesi bir görünü ten ibarettir.

Birçok rakip halifeliklerin ba tan itibaren halifeli i pay 
la amadıkları bir ortamda Müslümanların aradıkları asıl 
me ruiyet kayna ı,  slâmiyeti,  anına uygun bir ortamda 
sürdürebilecek bir güce sahip olmaktır. Osmanlı  mparator- 
lu u’nun kemikle meye ba ladı ı bir sırada,  amlı Ulema 
dan biri, hakikî halifenin  slâmın  anını yaymaya devam et 
mi  olan Awrangzeb oldu unu söylemekte bir ku ku duyma 
maktadır. Bu tutum bize Weber’in me ruiyet kategorileri 
arasındaki karizmatik otoriteyi hatırlatmaktadır.60 Weber’e 
göre siyasî rejimlerin me ruiyet kazanma türlerinden biri, 
bir önderin kendini yapılması gereken i leri ba aracak güçte 
göstermesi, hattâ bu u urda  lâhî denecek kadar insanlar 
üzerinde nüfuz ve tesir sahibi olmasıdır. Peygamberin ortaya

58 H. A. R. Gibb, 'Som e Considerations on the Sünni Theory ol the Caliphate", op,
cit., s. 141-150.

60 Bkz. Max W eber, The Theory, s. 64 v.d., 71 v.d, 363-373.
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çıkardı ı siyasî rejim tipik bir karizmatik me ruiyet tipidir.
Yukarda bahsetti imiz unsurlar, Türk toplumunun Alp 

tipini uzun zaman yüksek tutmu  olması, bu idealin halk ta 
bakaları arasında hâlâ devam etmesi, halkın önemli bir oku 
ma türü olan din-kahramanlık menkıbelerinde kahramanla 
rın karizmatik liderler olması,  slâm dininin Türkiye’de halk 
arasında almı  oldu u  ekillerden birinin karizmatik nitelik 
lerine önem verme  eklinde oldu unu bize tahmin ettiriyor. 
Bunu halk tabakalarının Türkiye’de genel olarak bir "ön- 
der"e verdikleri önemde görmek mümkündür.

Karizmatik otoritenin geçerlili i bize bir di er konuyu 
getiriyor. O da bazen  slâmî yapının bir sonucu olarak gördü 
 ümüz bir belirtinin tam anlamıyla dinsel bir mahiyet ta ı 
masıdır. Meselâ,karizma tam bir dinsel özellik de ildir, fa 
kat  slâmî toplumlann daha önce üzerinde durdu umuz ku 
rulu  dolayısıyla, böyle bir ayırımı aramak da gereksizdir. 
Bu açıdan bir daha üzerinde durmak istedi imiz bir nokta, 
Türkiye’de dinsel inançların etkisini ara tırdı ımız zaman 
dinsel de ilmi  gibi gözüken de i kenleri de incelememize 
katmak zorunlulu udur.

 slâmın "yumu ak" bir ideoloji olarak bütün  slâm top 
lumlannda, Osmanlı  mparatorlu umda ve Türkiye’deki et 
kilerinin geni li ini gösterebilmi  oldu umu sanıyorum. 
Onun daha çok halk katındaki belirtileri üzerinde durdum. 
Bu etkilerin kendini siyasal davranı ta göstermesi olayını 
ise do rudan do ruya söylediklerimizden çıkarmak mümkün 
de ildir. Yapılması gereken, ideolojilerin siyasal eylem üze 
rinde ne derece etkili olduklarını ara tırmaktır. Ancak on 
dan sonra buldu umuz türdeki ideolojinin ne dereceye kadar 
etkili olmu  oldu unun ara tmlmasına gidebiliriz. Bunu, 
Osmanlı  mparatorlu u’nun genel yapısı konusunda temel 
bilgiler verdikten sonra, bu bilgilerden elde etti imiz yeni de 
 erlendirme imkânlarıyla birle tirmeye çalı aca ım.
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